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Abstrak: Pemahaman agama yang terkait perempuan dalam al-Qur’ān dan Ḥadīs 

cenderung bias dan misoginis oleh sebagian orang. Hal tersebut telah dianggap 
wajar dan sesuai dengan alasan sudah kodratnya, sudah menjadi ketentuan ‘ilmu 

Allāh yang azali, bahwa sosok perempuan sebagai ‘makhluk kedua’ setelah laki-laki. 
Bias gender tersebut menjadi masyhur dan tidak ditempatkan pada kajian kritis. 

Dari sini penulis ingin menarik dan mendiskusikan wacana kodrat perempuan ke 
dalam pemikiran konsepsi qaḍā’ dan qadar M. Syaḥrūr (lahir 1938 M.). Data-

data tersebut dianalisa dengan menggunakan perspektif gender. Signifikansi kajian 
ini adalah untuk menunjukkan bahwa kodrat atau takdir (qadar) tidak 

berhubungan bahkan tidak mengatur status sosial perempuan menjadi makhluk 
kedua setelah laki-laki, sehingga perempuan menjadi stereotipe negatif. Oleh 

karenanya, teks-teks agama (al-Qur’ān dan Ḥadīs) yang bernuansa bias gender 
harus didudukkan pada kajian kritis. Seperti, perempuan adalah makhluk lemah, 

tidak cerdas, kurang akalnya, mayoritas penghuni neraka, hanya mengandalkan 
emosi dan rasa, tidak pantas menjadi pemimpin, karena akan terjadi keruntuhan 

dan ketidakmajuan, dan lain-lain. Sikap yang benar adalah, fenomena seperti 
ketidakmajuan, kemajuan, kekalahan, kemenanangan, kebodohan dan kecerdasan 

adalah ketentuan umum di Laūḥ Maḥfūẓ dengan tidak menunjuk pada subjek 

tertentu. Sehingga, QS. al-Ḥadid: 22 harus dipahami demikian. 

Kata Kunci: M. Syaḥrūr, qaḍā’, qadar, perempuan, kesetaraan, keadilan,  dan bias 

gender. 

 

 

Pendahuluan 

Kajian tentang kesetaraan gender saat ini sudah menjadi isu populis, 

namun, pandangan stereotipe terhadap perempuan masih sering dihubungkan 

dengan norma agama, dengan dalih kodrat. Meski dalam dekade terakhir ini 

tampaknya norma kultural cenderung ‘merdeka’ dari pengaruh ‘doktrin’ agama. 

Sebagai imbas dari lahirnya gerakan feminisme pada akhir abad 
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kesembilanbelas, yaitu suatu gerakan yang berupaya membebaskan diri dari 

kungkungan agama guna mencapai berbagai kemajuan.1  

Yang melatarbelakangi adanya stigma negatif terhadap perempuan, di 

antaranya adalah konstruksi budaya di berbagai wilayah dunia yang telah 

mentradisi. Misalnya, dalam sejarah Yunani perempuan dikurung di istana, 

diperjualbelikan, berada di bawah kekuasaan suami, tidak memiliki hak-hak 

sipil, dan tidak dapat waris. Di Romawi, perempuan sepenuhnya di bawah 

kekuasaan ayahnya, kemudian suaminya jika telah menikah, yang berlangsung 

sampai abad 6 M. Di Cina kuno, ada suatu anggapan bahwa ular, racun, dan 

api tidaklah lebih jahat daripada perempuan, kemudian di Cina kuno juga 

terdapat sebuah tradisi yang tidak habis pikir, yaitu seorang istri harus dibakar 

hidup-hidup pada saat mayat suaminya dibakar, yang berakhir pada abad ke-17 

M. Selain itu, nada pejorative terhadap perempuan juga terdapat dalam ajaran-

ajaran agama seperti Yahudi, yang menganggap perempuan sebagai khadim atau 

pelayan, dan ayah berhak menjual anak perempuannya yang masih dibawah 

umur, serta tidak mendapat waris. Dengan model yang sama, agama Nasrani 

menganggap penciptaan perempuan adalah sebagai senjata iblis untuk 

menyesatkan manusia, perempuan tidak mempunyai ruh yang suci (abad 5), 

dan diciptakan untuk melayani laki-laki (abad 6).2 

Peran gender (gender role) sebagai ketentuan sosial oleh masyarakat 

diyakini sebagai sebuah kodrat menyebabkan ketimpangan sosial, yang 

bersumber dari perbedaan peran gender dan ini sangat merugikan. 

Ketidakadilan gender menyebabkan perlakuan sosial sebagai berikut: 

penempatan perempuan pada subordinasi, marginalisasi perempuan, stereotipe 

terhadap perempuan, double burden (beban kerja yang tidak proporsional), dan 

violence terhadap perempuan.3  

Oleh karenanya, perlu menimbang kodrat perempuan dalam tafsir 

agama-agama. Khususnya agama Islam yang diyakini oleh umat Islam bahwa 

Nabi Muḥammad telah membawa perubahan sosial yang cukup signifikan 

dalam kehidupan perempuan. Meski demikian, kini tidak sedikit ajaran agama 

Islam yang terdapat dalam teks-teks agama, baik al-Qur’ān maupun Ḥadīs 

menjadi faktor munculnya pandangan-pandangan tentang perempuan yang 

dianggap telah menyudutkan mereka. Apalagi pemahaman kodrat dipahami 

dengan sikap determinisme (fatalisme) dalam menafsirkan sesuatu yang 

kaitannya dengan perempuan. Yakni, sesuatu yang telah dihasilkan itu pasti 

telah tertulis sejak awal, dan sudah ditetapkan. Sehingga, menjadikan banyak 

kendala yang menghambat pemberdayaan perempuan. Pemahaman tersebut 

terinspirasi oleh QS. al-Furqān: 2 yang penafsirannya masih bernada 
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determinis, yaitu Allāh sudah menentukan segala sesuatunya bagi setiap 

manusia terkait segala perbuatannya.4 

Tulisan ini berupaya untuk memahami ajaran agama dengan 

menggunakan perspektif gender, dalam rangka mewujudkan relasi yang lebih 

humanis dan lebih adil antara perempuan dan laki-laki.  

Kodrat Perempuan dalam Tafsir Agama 

Pemikiran keislaman secara umumnya didasarkan pada asumsi ideologi 

patriarki; satu cara pandang keduniaan (world view) yang menempatkan posisi 

dan peranan laki-laki di atas signifikansi peran fungsional perempuan, yang 

sangat dipengaruhi oleh budaya dan sistem sosial Arab pra-Islam. Kemudian, 

dijadikan sebagai standar normatif yang baku (al-marāji‘ al-mu‘tabarāt) dalam 

tata kehidupan beragama.5 Tiada lain dan tiada bukan, sebab utamanya adalah 

karena terlanjur dipandang pantas dan sesuai, atau bahkan dipandang ideal 

sesuai kodrat atau takdirnya. 

Boleh jadi, dan mungkin saja, atas pendasaran tersebut bermunculannya 

teks-teks agama yang melarang membicaran takdir secara komprehensif, supaya 

pemahaman terhadap relasi gender antara laki-laki dan perempuan yang 

patriarki tersebut tetap langgeng, padahal di era modern ini sudah saatnya 

membangun nilai-nilai demokratis dan kemitrasejajaran relasi antar laki-laki 

dan perempuan.6 Teks-teks agama yang bernada larangan membicarakan takdir, 

antara lain Ḥadīs riwayat AḤmad Ibn Ḥanbal,7 dan Ibnu Mājah.8 Bahkan ada 

juga sebuah Ḥadīs yang menyatakan: “izā zukira al-qadar fa amsikū (Jika ada 

yang berbicara tentang takdir, diamlah), HR. al-Ṭabrāni.”9 Meski Ḥadīs tersebut 

dipahami oleh kebanyakan umat Islam sebagai bentuk pelarangan 

mendiskusikan ‘takdir’. Bagi Agus Mustofa, kata ‘diamlah’ pada matan Ḥadīs 

itu, tidak patut dimaknai sebagai perintah untuk diam – tidak boleh membahas 

–, melainkan lebih berarti menegaskan betapa pentingnya konsep takdir dalam 

kehidupan kita. Analogi dalam hal ini, sama dengan ketika Allāh 

memerintahkan ‘diam’ saat kita mendengar ayat-ayat al-Qur’ān 

dikumandangkan.10  

Pada gilirannya, implikasi dari teks-teks agama yang dialamatkan 

kepada Nabi atau yang biasa disebut dengan Ḥadīs tersebut, telah 

mengkonstruk pemikiran keislaman yang didasari pada postulat dan asumsi 

yang diskriminatif terhadap perempuan. Ditambah lagi, pandangan tersebut 

sudah dipersepsi secara matang dan paten oleh setiap generasi Muslim menjadi 

semacam kodrat atau takdir ilahi yang harus diterima oleh perempuan, apalagi 

kalau ada anggapan Ḥadīs Nabi berkarakter sebagai wahyu.11  
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Adapun konstruksi pandangan dan pemahaman agama yang misoginis, 

baik dari al-Qur’ān maupun Ḥadīs, antara lain: perempuan dianggap sebagai 

makhluk yang tidak sempurna (deficient), lemah kemampuan intelektualnya, 

tidak mampu menguasai gejolak emosi. Tubuh perempuan seringkali menjadi 

arena perbenturan beragam kepentingan. Perempuan dianggap sebagai pengoda 

seksual yang harus ditutup dan dikucilkan demi menghindari kekacaun 

masyarakat. Perempuan adalah makhluk yang lemah dan tidak cukup mandiri 

untuk mengurus dirinya sendiri. Perempuan adalah makhluk yang ditakdirkan 

untuk mendampingi laki-laki, karena dia diciptakan dari tulang rusuk Adam, 

suara perempuan adalah aurat yang dapat mengusik gairah seksualitas laki-laki. 

Dan yang terakhir adalah adanya dikotomisasi domain gerak laki-laki dan 

perempuan; dunia domestik adalah ranah perempuan, sedangkan wilayah laki-

laki adalah publik.12 Namun, tidak hanya itu, seorang laki-lakipun tak lepas dari 

ketimpangan gender, karena, ia dianggap secara kodrat sebagai pencari nafkah, 

sedangkan perempuan tidak. 

Hal-hal pejorative di atas mengakibatkan perempuan tidak boleh 

menjadi hakim, terutama untuk kasus-kasus pidana, tidak boleh menjadi 

pemimpin laki-laki ataupun publik, dan tidak boleh mengimami shalat jama‘ah 

yang salah satu makmumnya adalah laki-laki. Suara perempuan di ranah publik 

tidak direkomendasikan, bahkan sebagian mengharamkan, termasuk dalam hal 

perlombaan baca al-Qur’ān. Serta banyaknya aktivitas hukum bagi perempuan 

yang dipandang masih perlu membutuhkan representasi dan “bimbingan” laki-

laki sebagai wali, bahkan orang tua mempunyai hak untuk menikahkan anak 

gadisnya tanpa persetujuan darinya atau yang tidak dia cintai. Sebab, mereka 

sering dianggap makhluk yang tidak memiliki kemampuan dalam memilih 

pasangan hidupnya, kurang akal dan atau bukan manusia seutuhnya. Implikasi 

yang terakhir adalah, setelah menikah, perempuan sering dianggap milik 

suaminya dan tugas utama mereka adalah melayani suami, melahirkan dan 

mengurus anak.13  

Betulkah demikian pemahaman yang dapat dipetik? Misalnya, kenapa 

tugas utama laki-laki tidak diposisikan sebagai melayani istri juga? Hal yang 

dapat dikemukana di sini adalah, bawah akar masalah ketimpangan gender 

bertumpu pada takdir yang dipahami sebagai determinisme. Yang mengartikan 

qaḍā’ sebagai ‘ilmu Allāh yang azali, dan qadar sebagai aplikasi ‘ilmu Allāh ini 

terhadap alam realitas.14 Sehingga, bertentangan dengan konsep dasar manusia 

sebagai pengayom dan khālifah Allāh di bumi. 
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M. SyaḤrūr dan Pemikirannya tentang Konsepsi  

Qaḍā’ dan Qadar dalam al-Qur’ān  

Berdasarkan al-Mu‘jām al-Mufahras li alfāẓi al-Qur’ān al-Karīm,15 yang 

ditulis oleh Muḥammad Ṣidqī al-‘Aṭṭār, penulis menemukan beberapa term, 

antara lain: qadara, qaddara, qudira, qaddir, qadīr, qādir, qadr, qudūr, maqdūr, 

qaḍā, dan quḍiyā.16 Ibn Manẓūr menganalisis kata al-qaḍā’, dan beberapa kata 

turunan dari qadara. Term al-qaḍā’ oleh Ibn Manẓūr diarahkan maknanya 

kepada ‘amila, ṣana‘a, khalaqa, ḥakama, nafaz\a, dan al-taqdīr (melakukan, 

membuat, menciptakan, memutuskan, melaksanakan, dan merancang). 

Misalnya, faqḍi mā anta qāḍin yang memiliki arti fa‘mal mā anta ‘āmil 

(bekerjalah terhadap sesuatu dengan sungguh-sungguh).17 Selanjutnya, Ibn 

Manẓūr mengutip pendapat Ibn Asīr. Menurutnya, term al-qādir, al-muqtadir, 

dan al-qadīr adalah merupakan sifat Allāh. Al-Qādir sebagai isim fā‘il dari 

qadara-yaqdiru, al-muqtadir dari akar kata iqtadara, dan al-qadīr berfungsi 

sebagai mubālagah (superlatif). Term tersebut memiliki arti kekuasaan (qudrah) 

dan ketetapan (taqdīr).18 Artinya, Allāh Mahakuasa dan Mahamenetapkan.  

Bisa dikatakan, banyak sekali ayat al-Qur’ān yang berhubungan dengan 

konsepsi qaḍā’ dan qadar.19 Jika diperhatikan secara keseluruhan tampaknya 

mendeskripsikan konsepsi qaḍā’ dan qadar tentang alam semesta dan seisinya; 

baik berkaitan langsung dengan manusia maupun alam semesta yang meliputi: 

matahari, bulan, bintang, bumi, langit, dan segala isinya. Bagi M. Quraish 

Shihab, hal tersebut dapat dipahami bahwa semua makhluk telah ditetapkan 

takdirnya oleh Allāh, mereka tidak dapat melampaui batas ketetapan itu dan 

Allāh menuntun dan menunjukkan mereka arah yang seharusnya mereka tuju.20 

Namun, terdapat juga ayat al-Qur’ān yang susunan redaksi qaddarahū ḥaqqa 

qadrih tidak menunjukkan makna tentang konsepsi qaḍā’ dan qadar (takdir).21 

Tidak jauh berbeda dengan Shihab, Nurcholish Madjid memberikan 

konklusi bahwa, term taqdīr di beberapa tempat dalam al-Qur’ān digunakan 

untuk menerangkan hukum ketetapan Allāh tentang alam raya yang disebut 

dengan hukum alam, tidak ada satu pun gejala alam yang terlepas dari Dia, 

termasuk amal perbuatan manusia.22 Term taqdīr dan qadar (sebagai derivasi 

akar kata yang sama) juga digunakan untuk menunjukkan makna kepastian.23 

Karena taqdīr atau qadar itu mengandung unsur kepastian, maka takdir 

memang tidak dapat dilawan dan diubah oleh manusia.24 Segala perbuatan kita 

harus memperhatikan, memperhitungkan dan memahami hukum-hukum 

kepastian Tuhan dalam alam raya ini dengan sebaik-baiknya. Berkaitan dengan 

ini ada banyak perintah dalam Kitab Suci agar kita memikirkan dan berusaha 

memahami alam raya di sekitar.25  
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Berbeda dengan para intelektual sebelumnya, M. Syaḥrūr26 seorang 

pemikir Muslim yang selalu memakai prinsip asinonim dalam kerja 

penafsirannya terhadap teks-teks agama, selalu memproduk sesuatu yang unik 

dan filosofis. Sehingga, ia dapat dibilang memiliki kacamata tersendiri dalam 

memahami tema Qaḍā’ dan Qadar.27 

 

Perbedaan al-Qaḍā’ al-Qadar 

Definisi Sebuah fenomena dalam 

perilaku sadar (“kehendak 

manusia”). Ia adalah perilaku 

antara negasi dan afirmasi 

yang terdapat pada fenomena 

wujud atau qadar.28 

Wujud objektif sesuatu serta 

fenomena-fenomenanya yang 

ada di luar kesadaran 

manusia.29 

 

Konsep al-qaḍā’ di dalamnya terkandung pilihan manusia, ia 

mempraktikan kebebasannya (wilayah insyā’i, dan ṭalabi, bukan wilayah 

khabari). Konsep al-qadar adalah poros takdir dalam kapasitas hukumnya yang 

universal, dan poros pengetahuan manusia dalam kapasitas hukumnya yang 

parsial atau khusus, sekaligus ia menjadi poros pengetahuan manusia terhadap 

sejarah.30 Sebagaimana QS. al-Kahfi: 27 memberikan makna tidak ada jalan, 

kemampuan, maupun kesempatan yang akan mampu mengubah ataupun 

mengganti hukum universal. Posisi manusia terhadap al-qadar adalah 

mempercayai atau mengingkarinya31 (wilayah khabari, bukan wilayah insyā’i, 

maupun ṭalabi). Hendaknya manusia berusaha mempelajari dan menguak 

rahasia hukum-hukum alam ini, sehingga bisa memanfaatkannya secara 

maksimal demi kesejahteraan hidupnya.  

Persoalan yang tidak kalah penting adalah, bagaimana memahami ayat-

ayat yang memiliki term kataba, dan syā’a sesuai sikap dasar SyaḤrūr. Menurut 

penulis hal ini penting dikemukakan, karena, sering kali penafsiran kebanyakan 

orang terhadap ayat-ayat tersebut menghasilkan pemikiran yang determinisme, 

yaitu menunjukkan pada segala sesuatu kejadian dan perbuatan yang sudah 

ditentukan sebelumnya, jauh sebelum manusia diciptakan. Dengan kecermatan 

Syaḥrūr dalam membaca ayat-ayat Tuhan yang tertulis dalam mushaf, berhasil 

mendudukkan konsepsi qaḍā’ dan qadar yang produktif (tidak fatalis atau 

kontra produktif). 

Sederhana saja, term kataba berarti jam‘u syai’in ilā syai’in 

(pengumpulan sesuatu dengan sesuatu yang lain)32ketika muncul dalam ayat-

ayat muḥkamāt,33 seperti, QS. al-Nisā’: 103 “inna al-ṣalāta ‘ala al-mukminīna 
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kitāban mauqūtā.” Maka, yang dimaksud adalah ṣalat sebagai salah satu di 

antara tema-tema ibadah yang dilaksanakan pada waktu-waktu yang telah 

ditetapkan terlebih dahulu. Ketika term kataba muncul di dalam ayat-ayat 

mutasyābihāt,34 ia bermakna akumulasi dari syarat-syarat objektif (majmū‘at al-

syurūṭ al-mauḍū‘iyyah). Jika masing-masing bagiannya terakumulasi dengan 

bagian lainnya. Maka, dihasilkan sebuah fenomena objektif.35 Misalnya, QS. 

A<lī ‘Imrān: 145 “wa mā kāna an tamūta illā bi izni Allāhi kitāba mu’ajjalā..” 

Term kitāb dalam hal ini adalah akumulasi syarat-syarat objektif, jika 

sebagiannya terkumpul dengan sebagian yang lain dalam artian diakumulasikan 

(kutibat), maka pasti akan terjadi kematian. Ini yang disebut sebagai kitāb al-

maut (kitab kematian). Dalam hal ini, QS. al-Ḥadīd: 22 juga harus ditafsirkan 

sesuai sikap dasar Syaḥrūr. Yaitu, ketetapan dan ketentuan yang disebut “tertulis 

di dalam kitāb di Lauḥ Maḥfūẓ” adalah merupakan ketetapan atau ketentuan 

yang berlaku universal di dunia, dengan tidak menunjuk pada subjek tertentu.36 

Sehingga, pemahaman yang bisa ditarik adalah, Allāh hanya meletakkan 

prinsip-prinsip universal (umum), dengannya manusia melakukan aktivitas 

sesuai dengan kehendak dan kebebasannya. Kehendak manusia dalam pola 

perilaku hidup ini adalah yang menentukan kemungkina-kemungkinan hukum-

hukum Allāh dalam ‘ilmu-Nya. Hal inilah yang menjadi ukuran pahala, siksa, 

dan pertanggungjawaban. Allāh mendudukkan posisi masyī’ah-Nya secara 

terbuka dan bersyarat sesuai dengan perbuatan-perbuatan manusia. Kehendak 

Allāh adalah temporer terkait dengan posisi manusia dan posisi sejarah.37  

Dari sini dapat dimengerti, bahwa konsep qaḍā’ dan qadar yang 

dibangun oleh Syaḥrūr adalah, upaya kritik yang ditujukan kepada penafsiran 

teologis determinisme. Ia tidak menyebutkan pemikiran subjek tertentu yang 

dikoreksinya. Ia menempatkan wacana qaḍā’ dan qadar secara dinamis 

mendorong manusia berikhtiyar semaksimal mungkin, dan pada saat yang sama 

dapat medorongnya untuk memahami lebih baik ketetapan universal Tuhan 

(ukuran-ukuran Tuhan di alam ini). 

Saatnya Kesetaraan dan Keadilan dalam Gender 

Konsepsi qaḍā’ dan qadar Syaḥrūr mendukung dan mengembangkan 

keadaan sosial politik yang plural dan demokratis yang mengakomodir 

kebebasan, kesetaraan, dan hak asasi manusia yang diatur etika, moral, dan 

norma-norma Islam. Definisi yang diajukanya terhadap al-qaḍā’ identik dengan 

al-ḥurriyyah (kebebasan), ia adalah perilaku sadar manusia antara negasi dan 

afirmasi yang terdapat pada fenomena wujud atau qadar. Implikasi dari 

kebebasan adalah wacana kemajuan (taqdīmiyyah), yaitu peralihan dari satu 
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tingkatan menuju tingkatan yang lebih baik atau tinggi secara kualitas ataupun 

kuantitas dalam setiap sisi kehidupan. Selanjutnya, konsekuensi dari perspektif 

kebebasan dan kemajuan adalah urgensi terhadap wacana demokrasi,38 yaitu 

praktik kebebasan oleh sekelompok orang melalui hubungan-hubungan 

tertentu sesuai dengan rujukan pengetahuan, etika, estetika, dan adat atau 

kebiasaan. Berbeda dengan Tuhan, Dia adalah Mahabebas tetapi tidak 

demokratis. Sebab, demokratis membutuhkan adanya Tuhan-tuhan lain dalam 

mempraktikkan kebebasan-Nya berdasarkan kesepakatan dengan Tuhan  lain 

tersebut dengan rujukan tertentu. Dan itu Mustahil, sebab Allāh ganiyyu ‘an al-

‘ālamīn (independent tidak butuh terhadap segala sesuatu). Sebagimana QS. Al-

Anbiyā’: 22, al-Isrā’: 42.39 

Oleh karena qadar adalah hukum-hukum objektif di luar kesadaran 

manusia.40Seperti stuktur jari-jemari, tangan, kaki, perbedaan struktur anatomi 

antara laki-laki dan perempuan, dan seterusnya. Maka, tidak dibenarkan sebuah 

statement yang mengatakan, bahwa sosok perempuan secara kodrati sebagai 

makhluk kedua setelah laki-laki. Sebagai konsekuensi dari ketentuan sejak azali.  

Kodrat atau takdir (qadar) tidak berhubungan bahkan tidak mengatur 

status sosial perempuan menjadi makhluk kedua setelah laki-laki, dan 

perempuan menjadi stereotipe negatif. Sehingga, Ḥadīs-ḥadīs yang datang 

mendukung persoalan tersebut harus didudukkan pada kajian kritis. Seperti, 

perempuan adalah makhluk lemah, tidak cerdas, kurang akalnya, mayoritas 

penghuni neraka, hanya mengandalkan emosi dan rasa, tidak pantas menjadi 

pemimpin, sebab akan terjadi keruntuhan dan ketidakmajuan. Sikap yang benar 

adalah fenomena seperti, ketidakmajuan, kekalahan, kemenanangan, kemajuan, 

kecerdasan adalah ketentuan umum di Lauḥ Maḥfūẓ dengan tidak menunjuk 

pada subjek tertentu. 

Sudah saatnya kita perlu kesetaraan dan keadilan gender. Kesetaraan 

adalah suatu keadaan di mana perempuan dan laki-laki sama-sama menikmati 

status, kondisi, atau kedudukan yang setara. Sedangkan keadilan adalah suatu 

kondisi adil bagi perempuan dan laki-laki untuk dapat mengaktualisasikan dan 

mendedikasikan diri bagi pembangunan bangsa dan negara. Sehingga, terwujud 

secara penuh hak-hak dan potensinya bagi pembangunan di segala aspek 

kehidupan berkeluarga, berbangsa dan bernegara. Keadilan dan kesetaraan 

tersebut berlandaskan pada prinsip sama-sama sebagai hamba Tuhan, penerima 

perjanjian primordial, dan khalifah di bumi.41  

Ada hal yang menarik untuk dikemukakan di sini, adalah terkait QS. al-

Nisā’: 3. Sebagian Muslim percaya bahwa al-Qur’ān membolehkan poligami, 

dan dipahami sebagai kewajiban. Karena bagian dari syari’at yag telah 
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diwahyukan dari Lauḥ Maḥfūẓ. Oleh karena itu, mereka cenderung 

menyalahkan perempuan dan laki-laki yang menolak poligami sebagai tanda 

penolakan terhadap Islam, bahkan takdir.42 Begitu juga pada QS. al-Nisā’: 34, 

sebagian Muslim Indonesia percaya, bahwa hanya laki-laki yang dapat menjadi 

pemimpin, baik di ranah domestik di kehidupan keluarga, maupun di ranah 

publik, seperti menjadi kepala negara dan memimpin sholat berjama’ah.43 

Apabila kita memahami kedua ayat muḥkamāt tersebut dengan sikap dasar 

Syaḥrūr maka akan menemukan pemahaman yang tepat, dan relevan dengan 

era modern ini. Bagi Syaḥrūr ayat-ayat muḥkamāt mempresentasikan kerasulan 

Muḥammad SAW. di dalamnya terkandung hukum-hukum al-qaḍā’, yakni 

terkandung kehendak, kesadaran dan pilihan manusia untuk mempraktikan 

kebebasannya, sesuai dengan batasan-batasan Tuhan, dengan tidak melampaui 

batas maksimal ataupun batas minimal. Jadi, kedua ayat tersebut tidaklah 

bersifat keputusan mutlak dan absolut, melainkan bisa dikembangkan sesuai 

dengan kondisi tempat dan waktu. Yang pada akhirnya, terwujud kesetaraan 

dan keadilan gender. 

Kesimpulan 

M. Syaḥrūr menempatkan wacana qaḍā’ dan qadar secara dinamis 

mendorong manusia berikhtiyar semaksimal mungkin, dan pada saat yang sama 

dapat medorongnya untuk memahami lebih baik ketetapan universal Tuhan 

(ukuran-ukuran Tuhan di alam ini). Melalui konsepsinya, al-qaḍā’ identik 

dengan al-ḥurriyyah (kebebasan), ia adalah perilaku sadar manusia antara negasi 

dan afirmasi yang terdapat pada fenomena wujud atau qadar. Sedangkan al-

qadar adalah wujud objektif sesuatu serta fenomena-fenomenanya yang ada di 

luar kesadaran manusia.  

Semua superioritas laki-laki terhadap perempuan dewasa ini tidak dapat 

lagi dipertahankan sebagai sesuatu yang berlaku umum, mutlak, dan absolut 

dari ajaran agama dengan ketentuan tendensi azali. Misalnya, dalam memahami 

QS. al-Nisā’: 34 jangan dipahami superioritas laki-laki atas perempuan tersebut 

bersifat mutlak dan tidak akan pernah berubah lantaran diciptakan Tuhan. 

Manusia yang terlahir, baik yang berjenis kelamin laki-laki maupun perempuan 

adalah al-qadar Tuhan, akan tetapi tidak setiap laki-laki pasti lebih berkualitas 

daripada perempuan. Yang menjadikannya berkualitas adalah al-qaḍā-nya 

(berdialektis dalam “proses menjadi” atau bereksistensi terhadap hukum-hukum 

qadar) masing-masing. Dengan demikan, perbedaan laki-laki dan perempuan 

sangat bersifat kondisional, bukan vonis formal dan absolut untuk dijadikan 

sebagai norma yang mengatur kehidupan relasi antar laki-laki dan perempuan. 
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 Dengan melakukan pembacaan atas kodrat perempuan melalui kaca 

mata qaḍā’ dan qadar M. Syaḥrūr menjadikan tidak adanya sistem ideologi 

patriarkis (format kehidupan yang sering menomorduakan perempuan) dalam 

banyak ketentuan produk ajaran agama Islam yang membedakan antara laki-

laki dan perempuan yang sejatinya bersifat kondisionalis. Sehingga, nilai-nilai 

universalitas Islam menjadi terjaga, seperti kemaslahatan, keadilan dan 

kesetaraan. Yang pada gilirannya, membuka lebar-lebar untuk proyek 

pemberdayaan perempuan.  
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